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Roberto Mancini
VERSO UN’ALTRA ECONOMIA
Da Francesco a Francesco
1. La sapienza della trasformazione
Il tema della trasformazione dell’economia1 indica un mutamento 
che ne investa il senso, la forma, il metodo, la cultura e la prassi nor-
male. Il richiamo ai due Francesco conferisce un’angolatura specifica 
alla riflessione, evocando il rapporto tra la svolta di Francesco di Assisi 
e la prospettiva delineata oggi da papa Francesco. Propongo allora un 
percorso in tre passaggi: anzitutto proporrò alcune indicazioni generali 
per una comprensione critica dell’economia globalizzata; quindi farò 
un richiamo alla novità introdotta da Francesco di Assisi dal punto di 
vista della riconsiderazione del rapporto tra vita ed economia; infine 
1 Per l’approfondimento e i rimandi bibliografici relativi al tema qui considerato (in questa 
sede ridotti al minimo) rinvio ai miei scritti seguenti: Ragione dialogica e razionalità economica, 
nel volume Comunicazione come ecumene. Il significato antropologico e teologico dell’etica comunica-
tiva, Queriniana, Brescia 1991, pp. 89-112; Esistenza e gratuità. Antropologia della condivisione, 
Cittadella, Assisi 1996 (iia ed. 2009), tr. portoghese di C.B. Dalla Costa, Existencia e gratuidade. 
Antropologia da partilha, Paulinas, Sao Paulo 2000; Senso e futuro della politica. Dalla globalizzazio-
ne a un mondo comune, Cittadella editrice, Assisi 2002; L’umanità promessa. Vivere il cristianesimo 
nell’età della globalizzazione, Edizioni Qiqajon - Comunità di Bose, Magnano 2009; Idee eretiche. 
Trentatré percorsi verso un’economia delle relazioni, della cura e del bene comune, Edizioni Altreco-
nomia, Milano 2010; La logica del dono. Meditazioni sulla società che credeva d’essere un mercato, 
Edizioni del Messaggero, Padova 2011; Dalla disperazione alla misericordia. Uscire insieme dalla 
crisi, Edizioni Dehoniane, Bologna 2012; Dal capitalismo alla giustizia, Edizioni Altreconomia, 
Milano 2012; Trasformare l’economia. Fonti culturali, visione politica, modelli alternativi, Franco 
Angeli editore, Milano 2014, tr. fr. Transformer l’économie, L’Harmattan, Paris 2016; Ripensa-
re la sostenibilità. Le conseguenze economiche della democrazia, Franco Angeli editore - Mendrisio 
Academy Press, Milano-Mendrisio 2015; La rivolta delle risorse umane. Appunti di viaggio verso 
un’altra società, Pazzini editore, Rimini 2016. Ricordo inoltre alcuni miei articoli o contributi in 
volumi collettanei: Logica del dono ed economia di servizio, in L. Bruni - G. Faldetta (eds.), Il dono. 
Le sue ambivalenze e i suoi paradossi, Di Girolamo, Trapani 2012, pp. 21-40; Il valore umano del 
lavoro. Una riflessione a partire dal pensiero di Francesco Totaro, in AA.VV., L’essere che è, l’essere che 
accade, Vita e Pensiero, Milano 2014, pp. 173-180; Crescere in umanità. Dalla società di mercato 
alla comunità umana universale, in C. Danani (ed.), L’umano tra cura e misura, Edizioni Aracne, 
Ariccia 2015, pp. 133-147; La trasformazione interculturale dell’economia, in S. Latouche - R. Pe-
trella (eds.), L’economista mistico, Mimesis, Milano 2015, pp. 83-94; Scenari di Altra Economia, in 
AA.VV., I dialoghi dell’economia solidale, ed. F. Nilia, Asterios, Trieste 2016, pp. 21-26; Gratuità 
e senso dell’economia, in «Filosofia e teologia» 3(2016), pp. 480-492.
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delineerò un’interpretazione della ripresa di questa stessa prospettiva 
da parte di papa Francesco in rapporto alla situazione del mondo attua-
le e alla sua possibile trasformazione in una direzione non antagonista 
rispetto al senso dell’annuncio evangelico.
Il primo indispensabile passo, in un simile itinerario, consiste nel 
superare l’abitudine a prendere il sistema economico vigente come un 
dato di fatto non solo globale ma insuperabile e indiscutibile. È invece 
necessario mettere l’economia sotto giudizio, verificandone la legitti-
mità antropologica, etica, politica, ecologica e anche spirituale. Essa 
deve avere, per così dire, una sua onestà, non può vincere senza avere 
ragione, non può ottenere consenso con la forza e solo perché si è pre-
liminarmente rinunciato al discernimento critico.
Il conformismo dominante, a riguardo, dimentica volentieri che l’e-
conomia come tale non è un fatto di natura, né possiede una razionalità 
vincolante, unica e universale che ci obblighi a organizzare le cose in 
un certo modo. L’economia implica un rapporto originario e ineludi-
bile con la natura, ma come organizzazione costruita da noi è fatta di 
cultura, quindi di scelte revocabili o modificabili, di orientamenti di 
pensiero, di conoscenza in divenire, di mutamenti legati al grado di 
maturazione della coscienza umana. Il Magistero della Chiesa in questi 
decenni ha insistito spesso sul pericolo del relativismo; occorre consi-
derare che l’altro versante del problema, non meno pericoloso e insito 
nel relativismo stesso, è quell’assolutismo culturale che presenta una re-
altà relativa come assoluta e incontestabile. Lo statuto dell’economia è 
sempre relativo, pertanto non può rivendicare alcuna totale autonomia 
o priorità nell’impostare le regole dell’ordine sociale. Ciò attesta che 
può sempre mutare forma, è suscettibile di trasformazione anche sul 
piano di quelle coordinate di fondo che possono sembrare immutabili. 
Le soluzioni tecniche si trovano, oppure si perdono, a seconda di come 
la cultura sottesa all’agire economico respira, si evolve e si rinnova.
Non a caso quando si vuole rendere universale e indiscutibile un 
modello economico, come accade con quello vigente2, si cerca di inter-
dirne lo spazio di modificabilità facendo appello a una concezione an-
tropologica incentrata sulla nozione di una “natura umana” rigidamen-
te predeterminata. Mantenere il senso della stoffa culturale, nonché 
della modificabilità e della relatività storica dell’economia è necessario 
per leggere il sistema attuale evitando sia di assolutizzarlo con entusia-
2 Cfr. J. Peck, Constructions of Neoliberal Reason, Oxford University Press, Oxford 2010.
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smo, sia di rassegnarsi a subirlo a causa della sua presunta intrascendi-
bilità. L’analisi critica è veramente tale se si salvaguarda la profondità 
euristico-progettuale della riflessione, per cui si sa che un’alternativa è 
possibile. Il punto non è se, ma come lo sia.
Con questo spirito portiamo adesso l’attenzione sui tratti salienti 
dell’economia come sistema globale. Tra i diversi sistemi organizza-
tivi della vita sociale consolidatisi nella modernità, quello economico 
si è imposto ovunque con forza perentoria e pervasiva. Il concetto di 
globalizzazione spesso è stato ingenuamente confuso con una sorta di 
unificazione mondiale dell’umanità, prospettiva che senz’altro sarebbe 
meglio evocata dal concetto di interdipendenza democratica tra i popo-
li. La globalizzazione invece di fatto sta a indicare non solo l’estensione 
planetaria del paradigma capitalista dello scambio competitivo e del-
la crescita, nonché del mercato come istituzione totale e autoregolata, 
ma anche il tentativo di inglobare tutta la vita dentro l’economia3. La 
globalizzazione è inglobamento. Un’economia che in realtà viene ro-
vesciata dai processi di finanziarizzazione, per cui i processi di produ-
zione del capitale mediante il capitale determinano la sorte dei bisogni 
umani, del lavoro, dei popoli e del mondo naturale. 
La finanza, ormai, non è più solo il circuito dei Mercati, è una 
forma di civiltà, è una governance globale, anonima, svincolata dalle 
istanze dell’etica, dell’ecologia e della democrazia4. La sua potenza di 
penetrazione, in simbiosi con il sistema tecnologico, si fa sentire sia nel 
sistema mediatico e nella narrazione attuale del mondo5, sia nel sistema 
geopolitico della dialettica tra gli Stati e nel loro assetto interno, sia 
nelle espressioni della monocultura diffusa ovunque6. Per avere un’idea 
della potenza culturale del sistema che ruota attorno al potere finan-
ziario basta constatare come il racconto ufficiale della situazione della 
società nell’ultimo decennio sia stato incentrato sulla parola “crisi”7, 
termine che serve a naturalizzare il malessere, gli squilibri, le iniquità 
dell’attuale sistema economico, e soprattutto serve a prevenire anche 
3 Cfr. R. Falk, Predatory Globalization. A Critique, Polity Press, Cambridge 2000.
4 Per un efficace quadro sintetico si veda il libro di Luciano Gallino, Finanzcapitalismo. La 
civiltà del denaro in crisi, Einaudi, Torino 2013.
5 Cfr. J.Z. Muller, The Mind in the Market. Capitalism in Western Thought, Anchor Books, 
New York 2012.
6 Cfr. G. Arrighi - B.J. Silver, Caos e governo del mondo. Come cambiano le egemonie e gli 
equilibri planetari, Bruno Mondadori editore, Milano 2003.
7 Cfr. J.F. Gayraud, La grande fraude. Crime, subprimes et crises financières, Odile Jacob, Paris 
2011.
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solo la pensabilità di un movimento di disobbedienza e di un progetto 
di alternativa8. 
In effetti non si è trattato semplicemente e innocentemente di una 
“crisi”, bensì, anzitutto, di un’aggressione: l’aggressione dei poteri finan-
ziari alla democrazia, alla libertà dei popoli, agli equilibri della natura. 
Se ampliamo la visuale in senso storico ed etico, esercitando la memo-
ria dell’evoluzione delle forme di civiltà e il giudizio per cui distinguia-
mo tra ciò che è umanizzante e ciò che è degradante, si coglie come 
non si tratti solo di un’aggressione, perché l’esito della globalizzazione 
è quello di un fallimento epocale9. È il fallimento dell’antica abitudine 
che induce a fondare la società sul potere con una tendenza intrinseca, 
tipicamente “moderna”, a radicalizzarlo nella forma di un potere im-
personale, inafferrabile, accelerato, globale e, appunto, economico. 
La constatazione del fallimento è insieme sconfortante e piena di 
promesse. Sconfortante, perché trovarsi a dover mutare le radici stesse 
e lo spirito di una società che ha preso forma in un percorso più che 
millenario appare un compito immane e insostenibile. Piena di pro-
messe, perché solo quando si prende atto di un fallimento si può intra-
prendere una via del tutto diversa senza ripetere gli errori commessi10. 
La semplice percezione del compito storico che abbiamo sfugge a mol-
ti: alcuni obbediscono con zelo agli imperativi del sistema dominante e 
lo difendono come se fossero in preda alla sindrome di Stoccolma. Altri 
avvertono l’esigenza di un profondo cambiamento, ma poi si acconten-
tano delle loro microrealizzazioni, ritagliandosi delle nicchie nei loro 
mondi vitali quotidiani perché lì sentono di esprimere una cultura al-
ternativa. Ma così rischiano di arenarsi in una piccola bolla rassicurante 
sì, ma settaria e sterile. Altri ancora si consegnano alla disperazione e 
alla distrazione.
Dove attingere una forza di trasformazione adeguata a fronteggiare 
e a superare la forma di civiltà emersa con la finanziarizzazione del 
mondo e la sua tendenza intrinsecamente distruttiva? Di fatto per in-
dicare la ripresa del nostro cammino nella storia spesso ci mancano le 
parole. La retorica del cosiddetto “cambiamento” è chiaramente ingan-
8 Per la critica della retorica della crisi rimando a quanto ho osservato nel volume Trasformare 
l’economia. Fonti culturali, modelli alternativi, prospettive politiche, cit., pp. 21-43.
9 Sulle analogie tra la nostra situazione e quella delle società del passato che si sono estinte 
è istruttivo il saggio di J. Tainter, The Collapse of Complex Societies, Cambridge University Press, 
Cambridge 1988.
10 Cfr. K.E. Boulding, Towards a New Economics. Critical Essays on Ecology, Distribution and 
Other Themes, Edwar Elgar, Aldershot 1992.
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nevole, sia perché non è mai accompagnata dal discernimento tra pro-
gresso e regresso, sia perché chi la utilizza lo fa da posizioni di potere 
e per ottenere il consenso di larghi strati di popolazione che patiscono 
un forte malessere per la loro condizione di vita e gradiscono schemi 
semplificati. Sono schemi a struttura binaria – del tipo crescita o povertà; 
noi contro loro; la gente contro la casta; il popolo contro l’élite – che servono 
a dare o negare sostegno a un tipo di regime economico o di regime 
politico, a un capo e a una forza politica. Nella scena internazionale 
attuale lo schema prevalente corrisponde a una contrapposizione effet-
tivamente diffusa nel mondo tra l’esplicito globalismo tecnofinanziario 
e il dissimulato globalismo dei sovranismi nazionalisti e razzisti.
Da parte sua la tradizionale dialettica del cambiamento storico se-
condo l’alternativa tra riforme e rivoluzione, che già dal xvii secolo è 
sembrata la sola esistente, risulta ormai del tutto incongruente. Infatti 
le “riforme” interne alla logica e ai vincoli di compatibilità del sistema 
non fanno che razionalizzarlo e perpetuarlo, siano esse di tipo politico 
o di tipo economico. D’altra parte la “rivoluzione”, intesa come cam-
biamento rapido e violento, non solo non è praticabile, ma anzitutto ri-
corre a quella violenza che si vorrebbe eliminare ribellandosi al sistema. 
Resta sul campo il trionfo dell’innovazione, sempre intesa come inno-
vazione tecnologica, che genera condizioni nuove di vita e di lavoro alle 
quali gli esseri umani devono adattarsi il più rapidamente possibile. In 
tal modo la tecnologia, con tutte le sue potenzialità positive, si muta in 
tecnocrazia e alimenta un sistema di irresponsabilità organizzata11. De-
legare all’innovazione il mutamento storico che ci è necessario significa 
disattendere la nostra responsabilità di co-protagonisti della storia e 
lasciare intatta la simbiosi tra finanziarizzazione del mondo e tecnocra-
zia, con pessime conseguenze per tutti.
Se riforme, rivoluzione e innovazione sono incongruenti e tenden-
zialmente controproducenti rispetto al compito di rigenerare la società 
e lo stesso sistema economico, se la generica evocazione del “cambia-
mento” è ideologica ed equivoca, allora la direzione più credibile per 
la prassi è data a mio avviso dal concetto di trasformazione. Con tale 
termine intendo il cammino, graduale e insieme radicale, della gesta-
zione di una forma inedita di convivenza. La forma di una società è 
nel contempo il principio fondante, il criterio ispiratore che genera la 
struttura logica di una società e anche l’immagine, la figura che ne ri-
11 Cfr. U. Beck, Gegengifte. Die organisierte Unverantwortlichkeit, Suhrkamp, Frankfurt 1988.
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specchia l’identità. Tale logica informa di sé tutte le istituzioni, confe-
risce loro l’orientamento e la scala delle priorità. Inoltre qui si delinea 
l’immagine centrale e attrattiva in cui si rispecchiano i membri della 
società, agendo come se essa fosse direttamente e letteralmente reale, 
non metaforica. 
Nella storia abbiamo conosciuto per lo più la società-piramide, la 
società-caserma e, di recente, la società-mercato. Ma non siamo giunti 
a quella maturazione evolutiva che fa emergere la società comunitaria e 
democratica. Intendo una società solidale nella quale il legame sociale e 
con la natura sia percepito come valore, una società in cui la dignità di 
ogni essere umano, dell’umanità intera e della stessa natura sia il crite-
rio fondante e dove sia comunemente riconosciuto che non la crescita, 
ma l’armonia nella giustizia, nella libertà e nella sostenibilità è la meta 
dell’autentico progresso storico.
Il concetto di trasformazione implica necessariamente il discerni-
mento spirituale, antropologico ed etico per cui si dà autentica trasfor-
mazione lì dove c’è la liberazione delle vittime causate da una forma di 
società e di economia oppressiva. Il sistema economico attuale va radi-
calmente trasformato – non semplicemente riformato né tanto meno 
razionalizzato – giungendo a una forma di economia che sia umanizza-
ta ed ecologicamente compatibile con la vita della natura di cui siamo 
partecipi. Chi si pone in quest’ottica comprende che la trasformazione 
dell’economia è un processo in grado di dispiegarsi se procede di pari 
passo con la trasformazione della società, con la rigenerazione della 
forma di civiltà. 
Il compito, come ho detto, risulta subito molto arduo, per cui molti 
si rifiutano di tematizzarlo già per ragioni di sostenibilità psichica e di 
riduzione del livello di angoscia. La difficoltà deriva anche dal fatto che 
nella nostra situazione storica siamo alle prese con una doppia sfasatura 
temporale che sembra destinare all’irrilevanza le azioni trasformative 
più profetiche e coraggiose. Da un lato viviamo in una società che è 
sempre più accelerata12, nella quale è l’essere umano stesso a risultare 
obsoleto, e che tuttavia nella sua struttura logica, in realtà, è ferma, 
bloccata, prigioniera di una coazione a ripetere determinata dall’im-
pulso al potere. Infatti la nostra società – malgrado l’incontro con fedi 
e culture ben diversamente ispirate, tra le quali il cristianesimo – ha 
12 Cfr. H. Rosa, Beschleunigung. Die Veränderung der Zeitstrukturen der Moderne, Suhrkamp, 
Frankfurt 2005.
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mantenuto tenacemente l’abitudine a fondare sul potere la conviven-
za13. In uno schema rudimentale, semplificato e puramente indicativo 
si potrebbe rintracciare una sequenza di epoche che implica il passaggio 
dalla forma sacralizzata e religiosa del potere a quella politica sino alla 
forma economica.
Dall’altro lato scontiamo anche la sfasatura per cui l’ordine dei pro-
blemi e delle contraddizioni attuali rimanda a una soluzione il cui ordi-
ne di senso e di consapevolezza rimane troppo avanti nel futuro. Infatti 
la maturazione delle coscienze, dei percorsi educativi, dell’apprendi-
mento sociale, delle forme della politica e dell’economia che ci sarebbe 
necessaria quanto prima di fatto ha bisogno di tempi molto lunghi. 
Comporta un vero salto evolutivo, un risveglio di umanità paragonabile 
– e forse maggiore – a quello che secondo Karl Jaspers ha caratterizzato 
l’età assiale tra l’800 e il 200 a.C.14 Sarebbe, per esempio, come chiedere 
a Mozart e a spiriti per creatività simili al suo di promuovere una nuova 
civiltà trovandosi nella condizione della preistoria. Lo scarto temporale 
e di consapevolezza tra quelle che Marx chiamava la preistoria, da un 
lato, e la storia, dall’altro, non ammette una risoluzione progressiva che 
si attui nel giro di pochi decenni. Né possiamo più avere fede nell’esi-
stenza di una dialettica della storia che sia in marcia verso una risolu-
zione positiva delle contraddizioni patite dell’umanità e della natura. 
Anzi, se esiste una dialettica che si svolge con l’innesco di automatismi, 
questa è la dialettica delle entropie, che causa l’acuirsi degli squilibri 
ecologici, antropologici, sociali. L’accelerazione del degrado in atto nel 
mondo naturale e nel mondo sociale esige un mutamento strutturale 
piuttosto rapido.
Se ora richiamiamo le coordinate della sfida posta da questo degra-
do e consideriamo che sono in gioco, con il destino dell’umanità e del 
pianeta, le questioni della forma di società, del progresso storico, non-
ché della responsabilità di singoli, collettività e istituzioni, possiamo 
dire che siamo invitati a fare la nostra parte per la salvezza da quanto 
attenta alla dignità creaturale umana e della natura e da quanto rischia 
di distruggere la vita comune. La questione della trasformazione dell’e-
conomia ha la radicalità della questione della salvezza storica e del sen-
so del nostro essere al mondo.
13 Mi pare che l’intera opera di Michel Foucault (e soprattutto i suoi ultimi scritti) ci suggerisca 
di approfondire questa indicazione ineludibile. Per un’interpretazione dell’economia in questa 
chiave si veda il saggio di Thomas Krämer, Die Ökonomie der Macht, Tectum, Marzburg 2011.
14 Cfr. K. Jaspers, Origine e senso della storia, Mimesis, Milano 2014.
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In tale orizzonte i saperi autoreferenziali e l’affezione al disciplina-
rismo, comprese le barriere innalzate tra filosofia e teologia, non hanno 
alcuna validità. Ci è indispensabile una sapienza integrata, anzi integra, 
per sviluppare la forza critico-euristica di un pensiero che diagnostichi 
lucidamente le patologie e individui i percorsi di liberazione essendo 
ispirato dalla prefigurazione e anche da un progetto di società uma-
nizzata. Il dialogo interculturale, interreligioso e interfilosofico è una 
dinamica obbligata per maturare la consapevolezza spirituale ed etico-
storica che sola può alimentare una svolta benefica nel modo umano di 
abitare il pianeta. E in particolare una lettura teologico-filosofica del 
mondo globale è preziosa per adottare un orientamento che promuova 
la trasformazione e provveda a realizzare quella transizione che per-
mette di dare concretezza quotidiana al mutamento.
Per attuare riforme di razionalizzazione del sistema bastano sa-
peri tecnici e funzionali ai poteri dominanti. Per una trasformazione 
liberatrice serve una sapienza integra, ispirata, radicata nella respon-
sabilità etica per la storia. Chi è disponibile a pensare e a ricercare una 
via inedita per l’economia e per la società con questa apertura non 
può non riconoscere il contributo essenziale che viene dalla tradizione 
cristiana, soprattutto se si tratta di quei punti di luce profetica che si 
manifestano per la forza della fedeltà al Vangelo. Un Vangelo esperito 
non solo come raccolta di testi testimoniali, ma come forma di vita e 
via di nuova nascita.
Dal punto di vista storico il mondo globale è il risultato strutturale 
dell’evoluzione della modernità, soprattutto nella misura in cui, come 
ha ricordato Serge Latouche15, essa ha preso la forma dell’occidenta-
lizzazione del mondo. Si è molto dibattuto sulle cosiddette moderni-
tà multiple, sulle molteplici dimensioni e versioni del moderno16. Ma 
forse si è notato meno come la modernità abbia avuto molti inizi in-
vece che un solo evento inaugurale. La passione di fondare un mondo 
nuovo è tipica di questa epoca, che comprende se stessa come votata a 
realizzare l’inedito. Tale autoinvestitura deriva dall’esperienza di una 
profonda frattura tra soggetto umano e mondo, per cui egli non si sente 
appartenente a un’armonia cosmica. 
Gli inizi della modernità si danno in un processo policentrico e di 
lunga durata, nel quale si ricordano quanto meno le seguenti svolte. 
15 Cfr. S. Latouche, L’occidentalizzazione del mondo, Bollati Boringhieri, Torino 1989.
16 Cfr. S.N. Eisenstadt, Comparative Civilizations and Multiple Modernities, Brill, Leiden-
Boston 2003.
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Anzitutto penso al 1492, a Cristoforo Colombo e alla scoperta del Nuo-
vo Mondo; quindi è necessario ricordare Martin Lutero e la Riforma 
protestante; poi abbiamo la dichiarazione su basi scientifiche dell’auto-
nomia del politico con Niccolò Machiavelli. E ancora va richiamata la 
rivoluzione scientifica, da Galileo a Descartes. Nel xviii secolo giunge 
inoltre la svolta del liberismo di Adam Smith, con un’altra dichiarazio-
ne scientifica di autonomia, stavolta riferita all’economia come sapere, 
sistema che ridefinisce l’intera società e il comportamento quotidiano. 
Il tratto comune a questi molteplici inizi della modernità, ciascuno 
pretendente a una sua universalità, sta nel fatto che il riferimento al 
potere come fonte per la rifondazione del mondo è ricorrente: il potere 
su chi è altro e giudicato inferiore a noi, nel caso di Colombo; il potere 
assoluto di Dio ma anche, su un altro piano, dell’individuo secondo la 
Riforma di Lutero e poi di Calvino; il potere del principe, dunque dello 
Stato, nel caso di Machiavelli; il potere della scienza, nel caso di Gali-
lei, con una curvatura verso la centralità dell’io pensante nel caso di De-
scartes; il potere dell’iniziativa privata e del capitale nel caso di Smith. 
Non voglio certo ridurre tutte queste svolte a mere varianti di una 
medesima logica di potere. Osservo però che quella logica vi si insinua 
con sorprendente facilità e infine vi ricorre con un ruolo essenziale. Da 
questo specifico punto di vista, con una sintesi estrema, si potrebbe 
dire: nella modernità il nuovo viene sempre da un incremento del pote-
re. Per questo tecnocrazia e finanza, essendo in ciò i sistemi globali di 
potere più veloci, hanno conquistato una posizione preminente nell’or-
dine entropico del mondo contemporaneo. Ricordo che nel “nuovo” 
rientra anche la produzione dell’identità dell’essere umano. Scrive con 
grande perspicuità María Zambrano: «l’uomo nuovo che ne scaturirà 
non si sentirà più figlio di nessuno. Perderà la memoria della propria 
origine e si sentirà di volta in volta più originale. La sua sarà una soli-
tudine inaccessibile a ogni filiazione e che, nel suo stato di abbandono, 
lo forzerà a fare qualcosa per sentirsi creatore»17.
Il processo policentrico che così si dispiega non riguarda solo il 
modo di pensare e l’immaginario collettivo, non è soltanto teologico, 
filosofico e scientifico; esso costruisce strutture di mediazione sociale 
sempre più autonome e complesse. Sorgono di conseguenza sistemi 
di potere tendenzialmente autoregolati, che sono contraddistinti dalla 
17 M. Zambrano, La confessione come genere letterario, Bruno Mondadori editore, Milano 
1997, p. 78.
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crescita della potenza dei loro automatismi organizzativi18. Nel consi-
derare oggi gli esiti di questo processo di lunga durata, appare dinanzi 
ai nostri occhi un ordine del mondo caratterizzato da un andamento 
entropico19, nel senso che dissipa le energie più preziose della natura, 
della cultura e della nostra umanità, e nel senso che tende paradossal-
mente a mantenersi mediante l’aumento del disordine. 
Proprio perché i sistemi e le culture del potere prevalenti nella mo-
dernità sono molteplici, oggi mi pare riduttivo individuare nell’econo-
mia finanziarizzata tipica della globalizzazione l’unico sistema vigente 
su scala planetaria. Mi pare più appropriato alla complessità entropica 
del mondo globale il quadro che presenta l’interazione tra cinque si-
stemi di potere: il mercato a propulsione finanziaria, il sistema tec-
nocratico, l’apparato mediatico mondiale, la rete delle burocrazie, la 
geopolitica. Tali sistemi procedono come logiche sociali determinanti 
per la vita di singoli, popoli e istituzioni che producono senso collettivo 
e consenso. Tali logiche, tutte varianti del potere come logica suprema, 
procedono per astrazione, nel senso che scompongono ciò che in na-
tura e nella condizione umana sarebbe integrato, sradicano e funziona-
lizzano ogni entità vivente, a partire dall’uomo, e mutano il concreto in 
astratto. L’essere umano, così, è ridotto a funzione dei sistemi di pote-
re: diventa risorsa, nel migliore dei casi, altrimenti è un esubero o peg-
gio uno scarto. La cultura dello scarto, denunciata da papa Francesco, 
è l’esito di una vera e propria società dell’astrazione, che in definitiva è 
l’operazione con cui il potere ingloba gli esseri viventi.
2. Un’altra modernità: la novità di Francesco di Assisi
Ma facciamo un passo indietro per verificare se abbiamo considera-
to tutti gli inizi della modernità che hanno avuto luogo in Europa. In 
questa prospettiva colpisce la rimozione di quello che potrebbe essere 
riconosciuto come un altro e anomalo inizio della modernità, soprat-
tutto se intesa veramente come Neuzeit, come tempo nuovo, apertura 
del tempo a ciò che era dato per umanamente improbabile o impossibi-
le. Bisogna precisare che qui “nuovo” non significa recentissimo (neós), 
18 Per una sintesi ricordo qui il classico contributo di Niklas Luhmann, Sistemi sociali, il 
Mulino, Bologna 1986.
19 Cfr. L. De Cauter, The Entropic Empire, nai010 Publishers, Rotterdam 2012.
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come vorrebbe la radice latina di modo20 per la parola modernità, ma 
inedito per qualità (kainós), dunque libero dal male e dalla menzogna, 
libero dal potere come principio fondamento e generatore della forma 
della convivenza21. L’umanità infatti compie un vero progresso quando 
scopre una dimensione di realtà, una forma di relazione, una possibilità 
di vita, un’elevazione di sé e una rivelazione di verità che prima nessuno 
vedeva né sperimentava. 
Il nuovo reale si è avuto in epoche e situazioni diversissime tra loro: 
per esempio quando Platone ha scoperto la realtà metafisica oltre i dati 
materiali dell’esperienza, o quando Gandhi ha scoperto la nonviolenza 
dinanzi alla normalità della violenza, o quando Etty Hillesum ha trova-
to il modo di vivere la compassione e la gratitudine nel Lager, o anche 
quando Adriano Olivetti ha scoperto la possibilità di vivere la comu-
nità nella democrazia e la democrazia nell’economia. Sulla linea della 
tradizione che va da Gesù di Nazareth a Francesco di Assisi la novità è 
così radicale e fedele alla creazione da implicare una nuova nascita: del 
singolo, della comunità, del mondo.
La differenza tra gli inizi ufficiali della modernità e l’inizio a cui mi 
riferisco è la stessa tra il moderno concepito come l’età di ciò che è più 
recente e il moderno che irrompe come l’età del novum di una maniera 
di vivere che non sia sottomessa al male. In questo secondo senso – un 
senso profetico ed evangelico ma non per questo confinabile entro il solo 
ambito confessionale – oggi dovremmo tornare a meditare sulla forza ri-
velativa della svolta di Francesco d’Assisi, la cui esperienza e la cui visione 
non sono riducibili a un episodio della mistica cristiana del xiii secolo e 
di avvio di una nuova espressione del monachesimo22. Infatti esse rap-
presentano molto più radicalmente, e con molta più rilevanza per noi 
di quanto non si ritenga di solito, la rivelazione della praticabilità di un 
cammino di piena umanizzazione, un cammino di trasformazione della 
condizione umana, dunque anche della società e dell’economia. 
20 Si intrecciano nell’avverbio modo il significato di ciò che è più recente, che è accaduto poco 
fa, e quello del limite, della misura (modus): dunque la modernità è lo stare nella misura di ciò che 
è recentissimo.
21 Cfr. I. De La Potterie, voce “Nuovo”, in Dizionario di teologia biblica, a cura di X. Leon-
Dufour, Marietti, Genova 1980, pp. 727-731.
22 Per la lettura dell’eredità di san Francesco rimando ai seguenti contributi: J. Green, Frère 
François, Seuil, Paris 1983; G. Hourdin, Francesco, Chiara e gli altri, Cittadella editrice, Assisi 
1986; E. Balducci, Francesco d’Assisi, Edizioni Cultura della Pace, San Domenico di Fiesole 1989; 
G. Miccoli, Francesco, Donzelli, Roma 2013; C. Frugoni, Vita di un uomo. Francesco d’Assisi, 
Einaudi, Torino 2014; G. Decker, Franz von Assisi. Der Traum vom einfachen Leben, Siedler 
Verlag, München 2016.
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La scelta del nome Francesco da parte del papa attuale23 sta appunto 
a indicare questa pertinenza della via aperta dal Santo di Assisi, la cui 
autorevolezza è la stessa dei testi evangelici. Mi riferisco a una auto-
revolezza che può essere presa in considerazione da chiunque, basta 
che se ne prendano sul serio l’attendibilità esistenziale e antropologica, 
l’intimità, la generatività: l’attendibilità, perché questa esperienza ri-
specchia la condizione umana e il suo potenziale di trasfigurazione in 
maniera comprensibile e interpellante nei confronti di chiunque; l’inti-
mità, perché essa sa parlare a ciascuno nella situazione di vita in cui si 
trova; la generatività, perché una volta che si segua tale via, fioriscono 
forme di comunione, di accoglienza, di dedizione, di fraternità e soro-
rità, di servizio alla pace e alla giustizia che hanno valore straordinario 
nel cammino di umanizzazione della storia.
Devo chiarire che dalla memoria dell’esperienza di Francesco non 
ci si deve attendere il disegno di un’economia alternativa; da essa ci 
viene la luce che consente di vedere diversamente la condizione umana 
e il senso dell’essere società, dunque anche il senso degli aspetti eco-
nomici della vita comune. Tale mutamento di sguardo è tutt’altro che 
puramente teorico perché in ogni caso qualsiasi modello di economia 
implica fondamentali intuizioni sul senso della vita e sulla condizione 
umana, quindi non può darsi alcuna vera trasformazione anche nel me-
todo dei comportamenti economici se non c’è una rigenerazione spiri-
tuale che motiva persone, comunità e istituzioni ad agire diversamente. 
Ora mi concentro sui tratti salienti del modo di vivere intrapreso da 
Francesco di Assisi, considerandoli poi, in particolare, per le loro con-
seguenza rispetto alla cultura economica.
La prima cosa da dire, a mio avviso, è che Francesco esce dall’econo-
mia. Esce dall’economia ed entra nella vita, sentendola la Vita di Dio, 
dove ogni creatura è preziosa, amata e sorella delle altre. Esce dall’e-
conomia politica del Padre come soggetto di potere24 ed entra nella 
comunione con il Padre dell’amore gratuito, un Padre grazie al quale si 
è davvero figli e figlie. Qui bisogna fare attenzione al fatto che egli non 
prende le distanze dall’economia monetaria o lavorativa del suo tem-
po, non si tratta dell’economia in senso moderno, bensì dell’economia 
in senso teologico e religioso. Francesco intuisce che, a differenza di 
quanto si afferma nel comune linguaggio teologico, non esiste alcu-
23 Cfr. Papa Francesco, Laudato si’, n. 10.
24 Cfr. E. Balducci, op. cit., pp. 23-26.
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na economia della salvezza, perché tutta la sua storia (dalla creazione, 
all’alleanza, all’incarnazione, alla croce, alla resurrezione) è la storia di 
un amore gratuito, che precede e supera qualsiasi rapporto economico. 
In linea generale ma pregnante va ricordato che la modernità ha 
inteso come “economia” un sistema di scambio mediato dall’uso del 
denaro, dove ogni bene o valore si deve meritare. In proposito riprendo 
e interpreto la proposta (non così utopistica come sembra a prima vista) 
di Serge Latouche, che evidenza l’urgenza di “uscire dall’economia”25. 
Cerchiamo di capire le implicazioni di un simile invito. Se si resta nel-
l’“economia”, ci si costringe entro un sistema totalizzante dove nulla è 
gratuito, tutto è scambio e lo scambio, in realtà, è lotta, competizione 
universale e a qualsiasi costo, senza limite. Al posto della condivisio-
ne subentra l’appropriazione, al posto della fraternità e della sororità 
s’impone un regime di estraneità, al posto della cura e della custodia 
del creato s’instaura la signoria dominativa e distruttiva dell’uomo sul 
mondo naturale, al posto dell’armonia e dell’equilibrio in tutte le rela-
zioni predomina la coazione alla crescita illimitata. E soprattutto, nel 
cuore della teologia cristiana, al posto del dono s’impone il sacrificio, 
con la sua semantica meritocratica ed economica26. 
Ma anzitutto, se si resta nell’“economia”, Dio non è Dio. È una 
proiezione dell’immaginario religioso. In ogni caso non è più il Padre 
amorevole di Gesù; è semmai un Monarca celeste che, offeso e defrau-
dato a causa del peccato originale, rivuole il suo e per essere risarcito 
dell’offesa infinita ricevuta da un essere finito ha bisogno che abbia luo-
go un pagamento in termini di sofferenza, sangue e morte da parte di 
un essere che sia insieme umano e infinito, il Figlio di Dio. Francesco 
invece – con la conversione che inizia non a caso con l’abbraccio della 
creatura più respinta dell’epoca, il lebbroso – aderisce all’amore gratuito 
del Padre e così esce dal mero sistema di sopravvivenza ed entra nella 
25 Cfr. S. Latouche, L’invenzione dell’economia, Bollati Boringhieri, Torino 2010; Id., L’eco-
nomia è una menzogna, Bollati Boringhieri, Torino 2014; S. Latouche - A. Jappe, Uscire dall’eco-
nomia, Mimesis, Milano 2014.
26 Giacomo Todeschini ricorda che la nozione di sacrificio viene ben presto intesa come 
scambio economico nell’idea, assunta in senso letterale, di un’economia della salvezza: «a partire 
da uno dei massimi Padri della Chiesa, Agostino, si era affermata in occidente l’abitudine a parla-
re del sacrificio del Cristo in termini economici, a descrivere questo sacrificio come il prezzo di un 
riscatto e a raffigurare Cristo stesso come “mercante celestiale” che a prezzo del Suo Corpo aveva 
comprato la salvezza dell’umanità. Era dunque nell’interno più profondo della fede cristiana e dei 
suoi linguaggi che uomini e donne dell’Europa in espansione trovavano accenni a monete, denaro, 
valore, prezzi, tutt’altro che spregiativi di queste realtà» (G. Todeschini, Ricchezza francescana. 
Dalla povertà volontaria alla società di mercato, il Mulino, Bologna 2004, p. 12).
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vita. Appena entra nella vita, gioisce della comunione tra tutte le cre-
ature, perché nella sua essenza la vita è comunione piena e definitiva. 
Per questo non accetta che la sua via sia sottomessa a una regola 
fatta di criteri gerarchici, ossia di potere. Egli è persuaso e felice di 
come non ci sia altra “regola” che il Vangelo. E il Vangelo non è una 
dottrina o un decalogo, è una forma di vita27: «dopo che il Signore mi 
dette dei fratelli, nessuno mi mostrava che cosa dovevo fare, ma lo stes-
so Altissimo mi rivelò che dovevo vivere secondo la forma de lo santo 
Vangelo»28.
È la vita che prende forma sotto le mani dell’amore del Padre. Ecco 
perché non c’è “economia della salvezza”: perché non c’è alcuno scam-
bio tra Creatore e creature, tra chi perdona o punisce e chi pecca. L’a-
more gratuito può essere solo accolto gratuitamente e gratuitamente, 
liberamente ricomunicato, condiviso, al di là di qualsiasi scambio, cal-
colo o tentativo di appropriazione. Per questa consapevolezza in Fran-
cesco di Assisi quello che viene chiamato “sacrificio” torna a rivelarsi 
come “dono”. E il dono è accoglienza, dedizione, cura, relazione di fra-
ternità e sororità. Una relazione che chiede a ognuno, anche se uomo, 
di essere madre per l’altro.
In questa prospettiva l’illuminazione che consente di vedere come 
vivere i bisogni materiali, il lavoro, il rapporto con i beni della terra in 
maniera evangelica non si risolve certo nel rifiuto del contatto con il 
denaro. Per quanto simbolicamente pieno di senso, giacché mostra che 
il denaro non crea vita e non salva, tale rifiuto non significa che l’uscita 
dall’economia, da parte di Francesco, sia una pura e semplice condanna 
del denaro e dell’egoismo acquisitivo. Non è una questione di asceti-
smo o di rigorismo morale, bensì di nuova nascita. Se fosse una mera 
condanna del denaro e dell’economia, allora sarebbe facile archiviare 
la profezia di Francesco come utopistica, che poi in qualche misura è 
ciò che avvenne ben presto con le teologie di giustificazione non solo 
dell’uso del denaro, ma anche del prestito a interesse, naturalmente 
ogni volta facendo appello al dovere di aiutare i poveri29.
27 Cfr. G. Agamben, Altissima povertà. Regole monastiche e forma di vita, Neri Pozza, Vicenza 
2012, pp. 41-63.
28 C. Leonardi (ed.), Letteratura francescana. Francesco e Chiara, Fondazione Valla - Monda-
dori Editore, Milano 2012, vol. i, p. 222.
29 Si tratta di un dovere che rientra organicamente nella cosiddetta “economia della salvezza”: 
cfr. G. Todeschini, I mercanti e il tempio. La società cristiana e il circolo virtuoso della ricchezza fra 
Medioevo ed Età Moderna, il Mulino, Bologna 2002, pp. 40-70.
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Uscendo dall’economia, vivendo la gratuità dell’amore e della crea-
zione, Francesco di Assisi porta alla luce i criteri evangelici come cri-
teri di vita normale. Seguirli significa generare tutt’un altro modo di 
vivere insieme, includendo in ciò anche gli aspetti materiali e lavorativi 
dell’organizzazione della società. Egli non prefigura un’altra economia, 
ma mostra come la vita sia completamente diversa da come mi appare 
se la guardo con le lenti dell’interesse economico e dello scambio. Così 
sovverte i parametri economici emergenti, che poi nei secoli saranno 
radicalizzati e globalizzati. Per cogliere la profondità della novità di 
Francesco di Assisi occorre tenere presente che tali parametri econo-
mici derivano direttamente dalla ridefinizione ideologica di categorie 
evangeliche e persino dalla loro sostituzione. Il modo di leggere il Van-
gelo, la vita e l’economia segue la stessa chiave. 
Indico in sintesi i criteri di ritrovamento della luce del Vangelo che 
Francesco segue e riafferma performativamente, più che con la parola, 
con la vita nuova che intraprende. Così egli si fa a sua volta esegesi vi-
vente30 della via e dell’amore di Gesù. Scopre l’adesione alla vita come 
comunione, invece di perseguire la mera sopravvivenza su questa terra 
e la salvezza della propria anima nell’aldilà. Accoglie la gratuità al di 
là delle regole dello scambio economico. E vede che il valore di qual-
siasi vivente sorge non dalla sua scarsità o dalla rarità, ma è un valore 
incondizionato, originato dall’essere amato da Dio, così come il valore 
di qualunque bene viene sempre dall’amore, non solo dal lavoro e tanto 
meno dal denaro o dal merito. 
Francesco sperimenta la partecipazione alla famiglia universale del 
Padre e non la sottomissione a un Potente. Di conseguenza, mentre 
nella cultura corrente il fratello o la sorella sono nulla più che un “altro”, 
egli sente il cosiddetto “altro” come suo fratello o sua sorella. Perciò 
vale la condivisione e non valgono più l’accumulazione dei beni e il 
suo tentato bilanciamento mediante l’aiuto dato da chi sta in alto a chi 
resta in basso. La situazione in cui riconosce di trovarsi è la sororità con 
tutte le creature e il senso di essere ospite nella casa comune del creato, 
mentre perdono significato la competizione e l’interesse. Inoltre Fran-
cesco raccomanda l’atteggiamento di maternità verso chi ci è affidato, 
dunque la cura e non l’indifferenza, l’accoglienza e non l’esclusione di 
nessuno, soprattutto di chi è già stato giudicato, espulso, respinto. Il 
30 Ciò in analogia con il testo di Gv 1,18, dove si dice che il Figlio fu l’esegesi vivente del 
Padre. 
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creato intero è affidato a questa cura e il legame fraterno-sororale non 
si ferma certo alla famiglia umana, ma abbraccia tutte le creature.
Dalla via intrapresa da Francesco non si giunge direttamente a un 
modello di economia; in proposito vorrei precisare che in ogni caso 
non esiste una “economia del dono”, come se si trattasse di sostituire 
il regalo all’uso del denaro. Esiste semmai una rigenerazione dell’eco-
nomia secondo il criterio della gratuità e delle relazioni di dono, il che 
diventa comprensibile per chi smette di identificare il dono stesso o 
con il sacrificio o con il regalo. La via del santo di Assisi illumina i cri-
teri della vita e solo in questo senso, fondativo e indiretto nel contem-
po, essi possono ispirarci nella scoperta dell’economia in un’accezione 
comunque diversa da quella tradizionalmente prevalente nella società 
occidentale e mondiale.
Tali criteri si riassumono nel riconoscere che la vita è radicata nella 
relazione di dono con l’origine del mondo, che ogni autentico valore è 
dono e si intensifica avendone cura, che la cura è il senso e il metodo 
dell’economia vitale, che la vita è comunione e può dispiegarsi ogni 
volta che sostituiamo alla mediazione del potere la mediazione dell’a-
more generoso; che la terra e le sue creature ci sono affidate perché cu-
stodiamo la loro vita e la loro armonia. Questi potrebbero essere criteri 
ispiratori decisivi, a condizione di non ridurre l’amore a un’emozione, 
un sentimento o una passione passeggera e irrazionale e di riconoscere 
che l’amore è la forza fondamentale che genera e regge il mondo. In 
un certo senso, seguendo Francesco, dovremmo arrivare a capire che 
l’amore – oltre a essere la forza creatrice e salvatrice della vita – è la vita 
stessa. Infatti al di là di esso non c’è vita, ma solo male e distruzione. 
Ma la speciale “modernità” di Francesco è stata misconosciuta. La 
sua modernità profetica è stata oscurata dalla modernità del potere. La 
sua riapertura dell’esperienza umana della vita non ha suscitato una 
svolta epocale pari a quelle ufficialmente ricordate quali mutamenti 
inaugurali della modernità. La società del tempo e anche larga parte 
della cristianità hanno ignorato questa rivelazione oppure hanno guar-
dato altrove, rendendo normale l’identificazione della novità storica con 
ciò che sopraggiunge per ultimo liquidando ciò che lo precedeva. Di 
pari passo è andata avanti l’identificazione tra economia e capitalismo, 
sino alla sua attuale estensione planetaria nello stadio della globalizza-
zione. Tale processo ha determinato in larga parte la radicalizzazione 
entropica dell’assetto del mondo tipica del nostro tempo e ciò anche 
dal punto di vista dell’orientamento di senso. Se infatti per molti critici, 
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che in questo riprendono Walter Benjamin che a sua volta riprendeva 
alcune suggestioni di Marx31, il capitale e la crescita sono al centro della 
nuova religione del nostro tempo, a mio avviso l’obbedienza al sistema 
capitalista non configura più una sorta di credenza religiosa, semmai si 
tratta di nichilismo.
Mentre nella “religione”, intesa nell’accezione più vasta possibile, 
resta costitutiva la funzione del credere – una credenza che implica di 
scegliere, di aderire con il modo di vivere oltre che di pensare a quanto 
si crede –, nella mentalità odierna tutto questo è scavalcato. Noi siamo 
piuttosto spinti a comportarci in modo automatico: dobbiamo esse-
re flessibili, connessi, competitivi e pensare al nostro utile, altrimenti 
siamo fuori gioco. Interiorizziamo tale automatismo come una logica 
normale seguendo la quale riusciamo persino a sentirci liberi e, come 
si dice, imprenditori di noi stessi. Ma il tratto nichilista di una simile 
mentalità è evidente perché ci sono interdette la scelta autentica e la 
possibilità di avere alternative. Inoltre siamo regrediti dall’avere la di-
gnità della persona allo status di risorse umane. 
Quando diciamo che il capitalismo è come una religione, stiamo 
dicendo che tutto è polarizzato attorno al valore del capitale e della cre-
scita. Ma se preciso che in effetti si tratta di nichilismo, è per dire che 
in un orientamento del genere nulla vale veramente. Il denaro stesso, 
per valere, dev’essere esposto alla sua distruzione nel gioco mondiale 
delle Borse. La radice del nichilismo sul piano assiologico risale nella 
tenace convinzione secondo cui il valore come tale viene dalla scarsità e 
la possibilità di goderne deve passare dall’appropriazione, la quale a sua 
volta viene dalla vittoria nella competizione. Di conseguenza la com-
petizione diventa la forma delle relazioni tra soggetti peraltro irrelati, 
tecnologicamente connessi ma esistenzialmente isolati. 
Un ulteriore tratto nichilista sta nel considerare la natura come mero 
ambiente (Umwelt), cioè come un contorno del tutto esterno e privo di 
coimplicazione vitale con l’umanità: per questo continuiamo a distrug-
gerla senza capire che in tal modo ci condanniamo all’autodistruzione. 
Come in certe tipologie di psicosi, il clima culturale del nostro tempo 
ha un fondo depressivo, lì dove siamo vicini a riconoscere che nessuno 
e niente valgono veramente, e un impulso maniacale, evidente nella 
serietà con cui perseguiamo l’illusione della crescita illimitata.
31 Cfr. W. Benjamin, Capitalismo come religione, il melangolo, Genova 2013.
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Quale differenza di rilievo affiora nell’alternativa tra la diagnosi del 
capitalismo come pseudo-religione e quella del capitalismo come civil-
tà nichilista? Se fossimo alle prese con una pseudo-religione, per quan-
to posticcia e delirante, potremmo ancora contare sulla riconversione 
di una diffusa capacità di credere, di scegliere, di orientarsi sul senso 
della vita. Questa poteva essere la situazione del secolo di Francesco di 
Assisi sino alla metà degli anni Settanta del Novecento. Ma dall’emer-
gere della globalizzazione a oggi quella capacità di credere, di scegliere, 
di darsi un orientamento sensato per l’esistenza non possiamo darla 
per scontata. Semmai essa va ricostruita. Per dirla con un’immagine 
evangelica, fino al secolo scorso si poteva registrare la tensione tra Dio 
e Mammona32, ma oggi Mammona ha stravinto, con un trionfo che 
compromette il riferimento al senso come mediatore sociale. Questo 
tende a spegnere le coscienze, a far prevalere logiche di razionalizzazio-
ne senza pensiero e a sfibrare la «consistenza psichica della cultura»33.
Una situazione di questo tipo rende più acuta l’esigenza di ritrovare 
la via di Francesco di Assisi, che come ho detto era a sua volta un’e-
sperienza di ritorno al cammino di Gesù di Nazareth. Naturalmente 
non si tratta affatto di tornare indietro. Qui si potrebbe cadere in un 
cronologismo analogo a quello che porta alla confusione tra il nuovo 
secondo il calendario e il nuovo secondo l’emersione del bene e della 
libertà dal male. Le esperienze del ritorno non vanno intese come un 
recupero archeologico del passato, vanno comprese in senso profetico, 
come rivelazione della persistenza dell’origine nella storia – evangeli-
camente: della persistenza della vicinanza del Padre e dell’irrompere di 
un tempo liberato nel tempo odierno.
In merito desidero osservare che quando ci chiediamo se una cosa è 
“attuale”, diamo per scontato che il tempo sia una sequenza di passato, 
presente e futuro. “Attuale” sarebbe ciò che è presente adesso, al passo 
con i tempi, alla moda. Moderno, appunto. Così non solo si scambia 
per attuale ciò che è soltanto intriso di conformismo, per cui si crede 
che vada bene automaticamente ciò che tutti pensano e tutti fanno, ma 
si misconosce anche la natura del tempo umano. Quest’ultimo è irri-
ducibile alla sequenza di passato (ciò che è finito e dissolto), presente 
(ciò che è dato ora) e futuro (ciò che sta arrivando). Il tempo è più della 
somma di queste tre dimensioni. Tant’è vero che noi stessi non siamo 
32 Cfr. Mt 6,24 e Lc 16,13.
33 Prendo il concetto da René Kaës. Di lui si veda in particolare il volume L’estensione della 
psicanalisi. Per una metapsicologia del terzo tipo, Franco Angeli editore, Milano 2016, pp. 107-108.
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idealmente ed esistenzialmente dislocabili del tutto nel passato (nella 
nostra infanzia), nel presente (nell’età attuale) o nel futuro (nella vec-
chiaia o, peggio, nella morte). Noi siamo davvero lì dove c’è un’apertura 
a ciò che vale eternamente. 
La dedizione a una o più persone, a una relazione, a un ideale, a una 
forma di vita, a una causa, a un valore ci porta in una sorta di quarta 
“dimensione”, che è data dall’inoggettivabile e incalcolabile ma effet-
tiva profondità del tempo. È l’apertura all’eterno. Essa si sperimenta 
quando ci dedichiamo a ciò che per noi vale incondizionatamente, al 
di là del fatto che il tempo passa e che bisogna affrontare la morte. Si 
tratta di valori che non si lasciano chiudere entro la successione nascere 
- crescere - invecchiare - morire. Siamo davvero noi stessi solo grazie a 
questa apertura, a questa adesione nei confronti di ciò che vale incondi-
zionatamente, dunque con validità virtualmente eterna. L’eterno non è 
semplicemente illimitata quantità di tempo, ma è perfezione del senso, 
è realtà intensiva, come hanno intuito Ernst Bloch nella sua idea del 
nunc stans o Walter Benjamin nell’idea della Jetztzeit.
Quando in un’esperienza di verità, di bene, di conoscenza, di giu-
stizia, di bellezza accaduta nel passato si è dischiuso l’eterno, quella 
esperienza, anche se appunto è collocata nel passato, resta carica di 
futuro, è, per così dire, avanti a noi e non alle nostre spalle. Come aveva 
colto Benjamin, c’è futuro vivo nel passato, ci sono nuclei di vita e di 
valore che ancora non hanno trovato la loro attuazione e che non sono 
affatto spenti. Il tempo umano non si risolve nella scansione passato, 
presente, futuro, ma ospita la durata di ciò che è permanente. Quando 
un valore permanente si rivela, anche se si è rivelato nel passato, non 
è finito. Resta più vivo del presente immediato, più capace di futuro 
della cosiddetta “attualità”. Meglio, allora, distinguere: c’è un’attualità 
banale e conformista, quella coincidente con l’essere alla moda o con 
ciò che è più recente, e c’è un’attualità reale, intensiva, che scaturisce 
dall’emergere di ciò che nel suo valore è duraturo e permanente. Ecco, 
allora, la modernità di Francesco di Assisi, molto più attuale dell’attua-
lità convenzionale.
3. Il valore critico-euristico del messaggio di papa Francesco
È la stessa tradizione quella che porta, dalla vita di Gesù di Naza-
reth, all’esperienza del santo di Assisi. È la tradizione della contem-
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poraneità del Vangelo come forma di vita. La voce di papa Francesco 
torna a testimoniare questa contemporaneità e rende accessibile, com-
prensibile, pertinente al mondo attuale lo sguardo evangelico sul mon-
do. E il papa lo fa in un modo che valica il confine dell’appartenenza 
alla Chiesa perché interpella ogni abitante del pianeta e tutta l’umanità 
come famiglia indissolubile34. Nessuno dei due Francesco muove da 
una concezione dell’economia, ma dalla visione della vita che si schiude 
nel cammino della nuova nascita secondo il Vangelo. 
Nel richiamare la parola del papa vorrei iniziare dal Francesco di 
Francesco. Come ho già detto, il richiamo al santo di Assisi per lui è 
tutt’altro che marginale. Ha invece il senso dell’assunzione di quella sua 
modernità profetica che fu ignorata o rimossa nel cammino dell’Occi-
dente. Parlando di modernità profetica intendo l’adesione alla tempo-
ralità evangelica come apertura di una vita nuova nel cuore disperato 
del mondo, adattato alla mera sopravvivenza nell’ambigua coesistenza 
con il male, per cui spesso ci si illude di potersi difendere da esso pro-
prio venendoci a patti e accettando un rapporto di complicità. Al fondo 
dell’attaccamento al potere – con la docilità a obbedire o con l’avidità di 
conquistarlo – c’è questa illusione mortale.
In particolare l’enciclica Laudato si’ parte dalla memoria di Fran-
cesco di Assisi e porta l’attenzione sulla casa comune del creato, sulla 
natura come sorella e madre, non solo come ambiente35. Per questo il 
papa si rivolge a tutti gli abitanti del pianeta36, con una consapevolezza 
riconfermata a più riprese che porta a riconoscere che «formiamo una 
sorta di famiglia universale»37. Egli riprende san Francesco come colui 
che, superando la mentalità della divisione, dell’estraneità e del potere, 
ha a cuore tutte le relazioni38. Quella che è chiamata “ecologia integra-
le” è la conversione alla comunione, per cui viene ricordato che per il 
santo di Assisi «qualsiasi creatura era una sorella»39. Quando scopriamo 
come l’essenza della realtà e lo statuto della vita siano in questa comu-
nione, allora ci sentiamo «intimamente uniti a tutto ciò che esiste»40. 
34 Cfr. papa Francesco, Laudato si’, n. 3.
35 Ibi, n. 1.
36 Cfr. ibi, n. 3.
37 Cfr. ibi, n. 89.
38 Cfr. ibi, nn. 10 e 11.
39 Ibi, n. 11.
40 Ibidem
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Francesco si richiama a San Francesco nell’evidenziare la bellezza 
e il valore gratuito della creazione41. Dunque il valore non viene dalla 
scarsità, viene dalla gratuità, dal fatto di provenire dall’amore di Dio. 
Il valore viene dall’amore. La differenza di prospettiva tra i due sta nel 
tipo di mondo e di mentalità con i quali il papa si trova a confronto. 
Egli deve misurarsi con un nichilismo aperto, consolidato, inavvertito 
come tale e quindi incontrastato, il cui effetto è quello di assicurare le 
basi culturali dell’adattamento ai sistemi della società dell’astrazione, 
di normalizzare e dissimulare l’iniquità, nonché quello di rendere in-
comprensibile il messaggio evangelico. E ciò soprattutto rispetto alla 
speranza di un’esistenza personale e di una storia collettiva completa-
mente diverse.
L’approccio dialogico di Francesco a menti e cuori che sono quasi 
spenti dal nichilismo diffuso consiste in un invito proteso a suscita-
re il profondo desiderio di comunione che, per quanto misconosciuto, 
sussiste nell’essere umano e può essere risvegliato. Il tono del discorso 
non è quello della condanna, è quello della comunicazione di un senso 
concreto di felicità che riguarda l’esistenza di chiunque. Il nichilismo 
è disperazione, la disperazione di chi si è perso e ha perduto anche la 
relazione con la propria origine. L’invito chiede di ritrovare la via della 
vita, a ritornare davvero a se stessi scoprendo che il mondo, immagina-
to come entità da temere o da conquistare, in verità ci è affidato. 
Tale invito è rivolto con la consapevolezza di chi sa che solo una 
felicità vissuta, inclusiva, giusta ed esperibile è credibile e provoca a 
conversione. Ed esso viene rivolto con l’esplicita, fondamentale dichia-
razione della fiducia nella indistruttibile capacità di riscatto che c’è in 
noi: «gli esseri umani, capaci di degradarsi fino all’estremo, possono 
anche superarsi, ritornare a scegliere il bene e rigenerarsi, al di là di 
qualsiasi condizionamento psicologico e sociale che venga loro impo-
sto. [...] Non esistono sistemi che annullino completamente l’apertura 
al bene, alla verità e alla bellezza, né la capacità di reagire, che Dio 
continua a incoraggiare dal profondo dei nostri cuori»42.
In sintonia con l’atteggiamento di Francesco di Assisi, la gioia e la 
lode che figurano già nel titolo dei testi principali che il papa ha pro-
41 Cfr. ibi, n. 12. Cfr. anche papa Francesco, Discorso del Santo Padre Francesco ai partecipanti 
al primo incontro mondiale dei movimenti popolari, in Id., Terra, casa, lavoro. Discorsi ai movimenti 
popolari, Ponte alle Grazie, Milano 2017, pp. 27 e 36.
42 Papa Francesco, Laudato si’, n. 205.
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posto al mondo43 sono il segno di come la visione evangelica sia fonte 
non di giudizio sull’umanità e di sfiducia nella storia, bensì al contrario 
di stima profonda verso la dignità creaturale dell’essere umano e di fon-
data speranza circa la capacità di futuro della storia, la cui destinazione 
adeguata resta la salvezza. Così la lettura critica dell’economia e del 
disordine globale hanno un’evidente intenzionalità trasformatrice ed 
evangelicamente maieutica, estranea ai toni della chiusura moralistica e 
della profezia di sventura. In ciò egli si muove in diretta continuità con 
la Pacem in terris di Giovanni xxiii44.
Nella Evangeli Gaudium papa Francesco supera la tradizionale con-
danna del capitalismo per i suoi eccessi, una critica tautologica (l’ec-
cesso è sbagliato per definizione) e innocua perché non svolge il tema 
della divergenza radicale tra il primato della persona e il primato del 
denaro, tra la correlazione della proprietà privata al bene comune e 
al principio della destinazione universale dei beni della terra, da un 
lato, e la sacralizzazione della proprietà privata, dall’altro. Il papa va 
dritto al punto constatando che questo modello di economia uccide 
perché è incentrato sull’esclusione e sull’inequità45. Ne consegue che 
esso non va riformato, va superato combattendo «il male cristallizzato 
nelle strutture sociali ingiuste»46. Certo questa «azione trasformatrice»47 
contro la devastazione ambientale e «le cause strutturali della povertà»48 
non va attuata attraverso una rivoluzione, bensì seguendo la via di una 
trasformazione integrale, che sia di portata spirituale, etica, ecologica, 
politica, educativa ed economica.
Il criterio rigenerativo e propulsivo per un’economia nuova è quello 
dell’equità. Mentre negli approcci riformisti in cerca di un capitalismo 
dal volto umano essa è solo la misura da applicare ex post alla crescita 
materiale, là dove però bisogna anzitutto perseguire questo costante 
incremento, nella concezione del papa l’equità è il fondamento, il crite-
rio ispiratore e il valore vincolante che dà forma all’attività economica 
e alla sua organizzazione. Tanto che – come è detto nella Laudato si’ 
43 Qui intendo in particolare l’esortazione apostolica Evangelii Gaudium, la lettera enciclica 
Laudato si’ e i discorsi ai movimenti popolari pronunciati rispettivamente nel 2014, 2015 e 2016.
44 Cfr. papa Francesco, Laudato si’, n. 3.
45 Cfr. papa Francesco, Evangelii Gaudium, n. 53.
46 Ibi, n. 59. Cfr. anche papa Francesco, Discorso del Santo Padre Francesco ai partecipanti al 
secondo incontro mondiale dei movimenti popolari, in Id., Terra, casa, lavoro. Discorsi ai movimenti 
popolari, Ponte alle Grazie, Milano 2017, p. 46.
47 Cfr. papa Francesco, Evangelii Gaudium, n. 183.
48 Ibi, n. 186.
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– va accettata anche l’esigenza di una “decrescita”49 per riequilibrare 
l’assetto del rapporto tra le nazioni e del rapporto tra umanità e mon-
do naturale. Da mero elemento correttivo, l’equità diviene la radice 
dell’economia umanizzata e l’indicatore del suo reale progresso: si tratta 
infatti di «crescere in equità»50. Ciò attesta che il profitto ha lo statuto 
di un mezzo dell’attività economica, non può costituire un fine né tanto 
meno un fine assoluto. Il fine dell’economia resta quello di contribuire 
al bene comune assicurando le basi materiali per la vita dell’umanità, 
nessuno escluso, e la cura dell’equilibrio ecologico51.
Da parte sua la Laudato si’, con straordinaria forza di sintesi, delinea 
una lettura critica del degrado umano ed ecologico prodotto dal pre-
dominio globale del sistema finanziario e tecnocratico globale52, sot-
tolineando che «l’ambiente umano e l’ambiente naturale si degradano 
insieme»53. La stessa affermazione, tradizionale nella Dottrina sociale 
della Chiesa, secondo cui non esiste un diritto assoluto alla proprietà 
privata, poiché essa va sempre orientata al bene comune e ha una fun-
zione sociale54, qui assume un inedito valore metodologico e sistemico. 
Vuol dire che un sistema costruito sull’assolutizzazione della proprietà 
privata, come pure sulla privatizzazione del mondo e di ogni bene, è 
intrinsecamente sbagliato e non semplicemente criticabile solo per i 
suoi eccessi.
Il papa non manca di individuare la radice umana del disordine del 
mondo contemporaneo: «non ci sarà una nuova relazione con la natu-
ra senza un essere umano nuovo. Non c’è ecologia senza un’adegua-
ta antropologia»55. La radice dell’atteggiamento sbagliato dell’uomo e 
della conseguente iniquità del sistema mondiale sta nell’adozione della 
logica del potere, il che porta gli esseri umani a perseguire con spirito 
di potenza ciò che è puramente possibile come se fosse buono di per sé.
In questa diagnosi il n. 106 dell’enciclica è fondamentale. Qui papa 
Francesco sottolinea che la radice del problema storico del nostro tem-
po è l’assunzione del paradigma del potere che altera la percezione 
stessa della realtà, la quale finisce per essere trattata come una sorta di 
49 Papa Francesco, Laudato si’, n. 193.
50 Ibi, n. 204.
51 Ibi, n. 182.
52 Cfr. ibi, nn. 17-42.
53 Ibi, n. 48.
54 Ibi, n. 93.
55 Ibi, n. 118.
96 i / ii - Altro dall’economia/Altra economia
materia infinitamente manipolabile a piacimento. La mitologia della 
crescita illimitata scaturisce da questo delirio di potenza. 
Anziché assecondare la possibilità oggettiva offerta nelle cose, se-
condo quella congruenza tra umanità e realtà per cui si riceve e si riela-
bora ciò che quest’ultima offre, oggi vige l’imposizione di una irrealtà: 
è una “realtà” artificiale arbitrariamente prodotta secondo le mire del 
potere in ogni ambito della vita. L’intervento dell’uomo non solo vuole 
estrarre valore dall’elemento umano e dall’elemento naturale a qualsiasi 
costo, ma ormai inventa il valore per via finanziaria subordinando i 
valori concreti, gli esseri viventi e gli equilibri della vita a questa inven-
zione. Non si riconosce più il valore intrinseco di ogni creatura56. 
L’homo oeconomicus è violento come arriva a esserlo chi «tende a 
ignorare o a dimenticare la realtà stessa». È chiaro così che «da qui si 
passa facilmente all’idea di una crescita infinita o illimitata». L’antro-
pocentrismo moderno ha collocato la ragione tecnica al di sopra della 
realtà. Perciò «è giunto il momento di prestare nuovamente attenzione 
alla realtà con i limiti che essa impone, i quali a loro volta costituiscono 
la possibilità di uno sviluppo umano e sociale più sano e fecondo»57. Se 
i primi valori da riconoscere sono le persone, le creature della natura, le 
relazioni e anzitutto la relazione con il Dio che è Padre di tutti i viventi, 
hanno un loro valore intrinseco anche le espressioni della nostra digni-
tà. Tra esse figura il lavoro, che «è parte del senso della vita su questa 
terra»58. Nel contempo condivide la dignità del lavoro l’attività impren-
ditoriale che ha il compito di generare e di preservare il lavoro stesso59.
L’intenzionalità euristica della riflessione del papa si concentra su 
quelli che egli definisce i tre grandi compiti dell’umanità contempo-
ranea e in particolare dei movimenti popolari nei quali i poveri e gli 
esclusi si organizzano come protagonisti della trasformazione storica. 
Si tratta dell’impegno a mettere l’economia al servizio dei popoli, a 
costruire la pace e la giustizia, a difendere nostra sorella Madre Terra60. 
Tale impegno non è affidato solo ai governi, ma riguarda direttamente 
i popoli e soprattutto i movimenti che vedono protagonisti i poveri e gli 
esclusi61. Anche da questa essenziale precisazione si capisce che la pro-
56 Cfr. ibi, nn. 115 e 118.
57 Ibi, n. 116.
58 Ibi, n. 128. Su questo tema cfr. i nn. 124-129.
59 Cfr. ibi, n. 129.
60 Cfr. papa Francesco, Discorso del Santo Padre Francesco ai partecipanti al secondo incontro 
mondiale dei movimenti popolari, cit., pp. 45-57.
61 Cfr. ibi, p. 57.
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spettiva del papa non ha il segno del tradizionale riformismo, poiché 
piuttosto punta a una trasformazione profonda e sistemica.
Se consideriamo il messaggio di papa Francesco, del tutto coerente 
con la svolta di Francesco di Assisi, dal punto di vista della ricerca di 
un nuovo ordine, anche economico, del mondo, mi pare che la sua 
forza di critica al sistema esistente e di considerazione euristica di un 
nuovo ordine economico insista su due punti cruciali. Il primo attiene 
al riconoscimento del fatto che per riprendere il cammino della storia 
umana è indispensabile adottare lo sguardo di un’ontologia della co-
munione, una visione in grado di farci capire che tutto è in relazione e 
che quest’ultima non può certo prendere la forma della competizione 
generalizzata e dello sfruttamento. 
Questo significa per un verso uscire dall’economia, ossia sentire e vi-
vere la vita nello spirito della gratuità, che è lo stesso dell’amore di Dio. 
Non si tratta affatto di una dicotomia tra sfera del dono e sfera eco-
nomica, paragonabile alla divisione comunemente accettata tra stato, 
mercato e cosiddetto “terzo settore” legato al volontariato. Simili set-
torialismi servono solo a perpetuare il sistema dell’inequità, lasciando 
impensata e non praticata ogni via alternativa. Si tratta invece di rige-
nerare completamente i sistemi organizzativi della società in maniera 
che possano diventare istituzioni di servizio, di cura del bene comune, 
di salvaguardia delle persone e della natura. Per farlo è necessario ri-
salire a un punto di vista collocato più in alto della logica del sistema 
economico, tanto se esso, come accade oggi, verte sulla centralità del 
capitale quanto se esso, come succedeva un tempo, tornasse ad assolu-
tizzare il lavoro come sostanza dell’esistenza umana62.
Il secondo punto riguarda il ritrovamento della nostra libertà di agi-
re altrimenti, ossia della nostra facoltà di trasformazione della società e 
di liberazione da quei vincoli oppressivi che tendono a intimidirci con 
la pretesa di immutabilità dello status quo. Qui il papa mostra che dob-
biamo perseguire non un generico e indistinto “cambiamento”, secon-
do la retorica politica oggi dominante, bensì un radicale mutamento di 
forma della società. Esso è riconoscibile nella sua autenticità sia perché 
al posto del potere subentrano il servizio al bene comune e la giustizia 
verso la dignità creaturale degli esseri umani e della natura, sia perché 
dove c’è effettivamente trasformazione c’è sempre anche la liberazione 
62 Per la critica di questa tendenza si veda l’ampio contributo di Francesco Totaro, Non di solo 
lavoro. Ontologia della persona ed etica del lavoro nel passaggio di civiltà, Vita & Pensiero, Milano 
1998.
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dei poveri, delle vittime dell’inequità eretta a sistema. Per altro verso, 
allora, si prefigura una via di scoperta dell’economia in un significato 
tanto proprio quanto storicamente inedito.
Nella sua etimologia il termine custodisce il riferimento a una si-
tuazione in cui la giustizia, mediante le sue norme (nomos), presieda 
all’organizzazione della casa comune (oikos) del mondo vivente, nell’u-
nità dialogica di natura e società. Un’economia simile non è mai stata 
dispiegata nel cammino della storia; perciò non è il caso di guardare 
con nostalgia a qualche modello del passato, né è il caso di prendere 
questa novità per un’utopia assolutamente irrealizzabile. Può scoprire 
e promuovere l’autentica economia come ecologia integrale solo chi ha 
il coraggio di uscire dall’economia ordinariamente intesa. Tale esodo 
rinnova la tradizione biblica dell’esperienza della liberazione dal siste-
ma di potere allora impersonato dal Faraone in Egitto e dischiude la 
forza della solidarietà come «modo di fare la storia»63. Lo sguardo dei 
due Francesco è volto verso la stessa direzione. Mettendoci nella stessa 
prospettiva non troveremo un deserto, ma una strada, la sola che possa 
condurci oltre la trappola in cui ci siamo cacciati e che con parola ane-
stetica continuiamo a chiamare “crisi”.
4. Conclusione
Richiamarsi all’impensata modernità evangelica di Francesco di As-
sisi e alla prospettiva di papa Francesco non significa certo tentare una 
rivalsa cattolica sulla cultura moderna e neppure su quel protestantesi-
mo che per certi versi ha ispirato alcune fasi evolutive del capitalismo. 
Si può anche tentare di contrapporre all’economia politica di radice 
protestante un’economia civile di radice francescana, ma proprio alla 
luce del messaggio del papa e comunque di una lettura dell’ordine del 
mondo globale mi pare che un tentativo simile sia ancora inadeguato 
rispetto alla sfida portata dall’economia che uccide. Il compito che va 
affrontato con la pazienza della gradualità e con la radicalità di una 
visione davvero nuova è piuttosto quello di una coerente e sistematica 
trasformazione democratica della società e dell’economia.
La trasformazione a cui sto pensando è la risultante di molte svolte 
convergenti. Infatti il sistema del capitalismo globale è come un albero, 
63 Papa Francesco, Discorso del Santo Padre Francesco ai partecipanti al primo incontro mondiale 
dei movimenti popolari, cit., p. 17.
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in cui la chioma corrisponde all’economia in senso stretto, il tronco 
alla cultura dell’accumulazione, della competizione, della crescita e al 
tipo di politica che è funzionale a tale mentalità, mentre le radici cor-
rispondono a quella percezione nichilista della vita per cui nulla vale 
veramente, ognuno è isolato, la natura ci è ostile e bisogna lottare per 
sopravvivere finché non sopraggiunge la morte.
Allora è chiaro che ci serve una svolta metodologica, che faccia te-
soro delle molte piste di economia alternativa e di decrescita aperte un 
po’ ovunque nel mondo in questi decenni. Nel contempo ci serve una 
svolta culturale che renda popolari e comprensibili categorie come la 
cura, la cooperazione, la giustizia come restituzione di diritti a chi è 
prevaricato e riattribuzione di doveri a chi li elude. Il cuore di tale svolta 
sta nel processo di radicamento nella coscienza collettiva dell’etica del 
bene comune, nella prospettiva così ben esposta da papa Francesco.
Insieme a essa è vitale che maturi una svolta politica nel segno della 
progressiva democratizzazione della società64. Questo si comprende se 
si comincia a vedere che la democrazia è non tanto una procedura di se-
lezione dei governanti né il sistema dove vince la maggioranza, quanto 
l’ordinamento della vita collettiva dove la dignità umana e della natura 
sono il criterio più alto, al cui servizio sono posti tutti i sistemi orga-
nizzativi. Chi segue questa prospettiva comprende che l’alternativa al 
globalismo del mercato e dei poteri finanziari non è certo rappresentata 
dai numerosi sovranismi, che in realtà sono tendenze correlate in un 
altro tipo di globalismo che generalizza la competizione politica tra le 
nazioni e dà libero sfogo all’impulso razzista. Tra la logica del prima il 
mercato o prima la crescita e quella del prima noi, pateticamente e perico-
losamente urlato dagli esponenti di ogni nazione, non sussiste una vera 
differenza qualitativa, entrambe restano logiche di potere. L’autentica 
alternativa, oltre la falsa opposizione di globalismo tecnofinanziario e 
globalismo dei nazionalismi, è la democratizzazione, lo sviluppo della 
democrazia come forma di convivenza solidale. 
Infine, ma non certo come se fosse qualcosa di secondaria impor-
tanza, abbiamo estremo bisogno di una svolta spirituale. La spiritualità, 
estranea a qualsiasi dualismo che comporti il distacco dalla fisicità e 
della corporeità, è la sensibilità per il senso di ogni cosa e per il valore 
64 Cfr. papa Francesco, Discorso del Santo Padre Francesco ai partecipanti al secondo incontro 
mondiale dei movimenti popolari, cit., pp. 36 e 50 e Discorso del Santo Padre Francesco ai partecipanti 
al terzo incontro mondiale dei movimenti popolari, in Id., Terra, casa, lavoro. Discorsi ai movimenti 
popolari, cit., pp. 74-76. 
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dei viventi. È la capacità di vivere con amore generoso l’esistenza, tra-
ducendolo in forme opportune nei diversi ambiti dell’esperienza. In 
una svolta simile sono comprese la scoperta della vera dignità dell’es-
sere umano, oltre la caricatura dell’homo oeconomicus, il contatto con la 
natura sentita come madre e sorella, la consapevolezza di come la vita 
giunga a pienezza quando, invece che esistere solo per se stessi, si esiste 
per altri e per alimentare la speranza per la sorte di tutti. 
Se questo respiro dell’anima, del cuore e della coscienza illuminerà 
l’intelligenza dei popoli, o almeno della parte più viva di essi65, potremo 
sperimentare come la trasformazione della società e dell’economia sia 
alla nostra portata. E questo cammino di emersione del novum auten-
tico sarà possibile non se avremo potere, ma se avremo compassione. 
Essa implica la capacità di sentire la sofferenza dei viventi a causa dell’i-
niquità e di immaginare le vie concrete per la liberazione. Perciò non è 
tempo di rassegnarsi o di cedere al cinismo. È il tempo di agire «ispirati 
da compassione, lungimiranza e coraggio, in modo da cogliere ogni 
occasione per far avanzare la costruzione della pace»66. La compassione 
è la luce che deve ispirare la creatività della democratizzazione dell’e-
conomia e di ogni sistema organizzativo della società, in maniera che 
possa mutarsi in una rete di istituzioni di servizio.
In questo tipo di azione tutte le forze della cultura sono positiva-
mente coinvolte. Dunque è indispensabile lo specifico apporto della 
filosofia, della sua capacità di discernimento, di progettazione, di aper-
tura del dialogo tra culture diverse. È reale il bisogno sociale di una 
ricerca filosofica che, nella fedeltà alla propria vocazione, s’impegni a 
pensare di nuovo i fondamenti della convivenza interumana e con la 
natura, senza lasciarsi spegnere dalla pressione incrociata della mer-
catizzazione, della burocratizzazione e della tendenza allo specialismo 
autoreferenziale. 
65 Cfr. papa Francesco, Discorso del Santo Padre Francesco ai partecipanti al primo incontro mon-
diale dei movimenti popolari, cit., p. 18.
66 Papa Francesco, Lavoro e genio creativo per un nuovo ordine economico, intervista a cura di G. 
Gentili, «Il Sole 24 ore», venerdì 7 settembre 2018, p. 3.
